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A LA SOMBRA DE ARTEMIS. 
REFLEXIÓN SOBRE LOS ESPACIOS MÍTICO 
E HISTÓRICO DE «LA REPÚBLICAD 
RESUMEN: 
Platón consideró apropiado desarrollar la acción de LA REPÚBLICA 
en el Pireo, a lo largo de una noche de verano en la que la diosa Bendis era 
festejada por primera vez. Esto es bien conocido. Sin embargo a menudo 
se ha pasado por alto el posible valor significativo de esta elección. ¿Por 
qué decidirse por el Pireo, quizás el lugar menos aséptico del territorio para 
representar una acción como la desarrollada en este diálogo? ¿Por qué 
dedicarle la discusión a una diosa recién llegada, a la tracia Bendis? ¿Por 
qué esta dedicatoria toma la forma de un banquete? 
Este artículo pretende sacar a la luz algunas de las implicaciones que 
de la elección de esta escena se derivan para la global comprensión de uno 
de los textos más determinantes del pensamiento occidental, haciendo esto 
con el convencimiento de que Platón no es un platónico más. 
SUMMARY: 
Plato thought it appropiate that the action of The Republic took place 
in the Piraeus, in the course of a summer's night when the goddess Bendis 
was worshipped for rhe first time. This is well known. However, the 
significance of his choice has not bee looked into very often. Why did 
Plato pick out the most critica1 spot in the whole Greek territory to locate 
a discussion on justice? and why to devote the discussion to a newly 
arrived goddess, the Thracian Bendis? Moreover, why does it take the 
form of a banquet? There is no doubt that Plato is presenting us the scene 
of a drama (of a tragedy perhaps?). What does he want to suggest whit 
this choice? What is the hinting at? 
This paper aims to place The Republic in relation to the context that 
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Plato has given us in the initial scene of the discussion. Something 
elementary? Yes, as elementary as the conclusion one may draw from 
this attempt: Plato is not a typical platonist! 
Iniciemos la lectura de LA REPÚBLICA sintiendo en la cara la brisa 
salobre del Egeo. Imaginemos que, a bordo de un antiguo mercante, 
acabamos de doblar el estrecho de Eubea, con rumbo al Pireo. Allí, 
delante, se nos muestra la irreprochable majestuosidad del Partenón, 
ineludible referencia para todos aquellos que se acercan a Atenas por mar. 
En este preciso momento, íntimamente sobrecogidos por la sagrada 
imponencia de la acrópolis, elevándose hacia el sagrado cielo del Atica 
por encima del Pireo mientras proyecta su sombra vigilante sobre el 
puerto, abriremos el primer libro y, mientras iniciamos la lectura, nos 
dejaremos impregnar por la fuerza de un paisaje que, en palabras de 
Plutarco, parece animado por un aliento vivo incorruptible. Leeremos así 
este libro. Sin renunciar a ninguno de sus elementos escénicos. 
Sin duda que, para quienes niegan la dimensión semántica de ese 
espacio latente que constituye el escenario de un diálogo platónico1, la 
reflexión que sigue carecerá de cualquier sentido filosófico. Sin embargo, 
quienes estamos convencidos de que sólo bajo el artificio se puede 
intentar diferenciar una forma decorativa (un mero ejercicio retórico) y 
un fondo significante (un sentido directamente presencial) en estos tex- 
tos, realizamos esta tarea con el convencimiento de que el diálogo pla- 
tónico es siempre polisémico, <&he d'une dialogique», en palabras de 
Claude Gaugin2. 
Dotados, pues, de este espíritu abierto, acabemos el primer libro y 
alcemos de nuevo la mirada. La acrópolis sigue allí. En lo alto. Frente 
a nosotros. Y el Partenón, santuario de la diosa protectora de Atenas. 
Pero ... ¿Si es tan evidente, tanto material como espiritualmente, esa 
presencia sobrecogedora de la acrópolis sobre el Pireo, por qué el texto 
la ignora por completo? «Puede morir quien haya pisado la acrópolis», 
escribió Epicteto. 
1. Es el caso, por ejemplo, de Nicholas P. White, quien afirma que los aspectos 
literarios, dramáticos y/o históricos de estos diálogos no hacen sino distraer la atención 
del argumento principal de los mismos. WHITE, N.P.; «Plato's Republic», Hackett Pu- 
blishing, Indianapolis, 1979. 
2. GACGIN, CLAUDE; Platon et l'alphabet», PUF, Paris, 1990. Pág. 101. En esta misma 
línea,Kosman ha rastreado en los propios silencios de los diálogos, y en concreto en LA 
REPUBLICA, en busca de significados. K o s ~ a u ,  L.A.; «Silente and imitation in the 
platonic dialogues», en VVAA, ~Oxford Studies in Ancient Philosophy», Clarendon 
Press, Oxford, 1992. Págs. 73-92. Thomas A. Szlezák ha sabido ver, siguiendo esta vía 
de análisis, cómo la escena introductona de LA REPUBLICA es una anticipación 
simbólica del resto del diálogo. SZLEZAK, A.; ~Platone e la scrittura della filosofia», 
Universith Cattolica del Sacro Cuore, Milano, 1989. 
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Este, sin duda, parece ser un texto apropiado para dedicárselo a la 
diosa de la razón, a Atenea, la de los ojos glaucos, la gran protectora 
de la ciudad y moradora imponente de su cumbre junto al olivo sagrado, 
desde que Pericles convirtiera ese promontorio de 156 metros en lugar 
destinado a su culto. 
Sin embargo, Platón nos sorprende permitiendo que esos personajes 
que él dirige, los actores del diálogo, dediquen, en forma banquete 
sacrificial, su esfuerzo dilucidatono sobre la justicia a una diosa tracia, 
a Bendis. ¿Es este, también, un mero -otro- recurso retórico? No, sin 
duda. A no ser que queramos ignorar el sentido que el banquete sacrificial 
tenía para los griegos. 
¿ Y por qué a Bendis? ¿Y por qué precisamente «este» diálogo? 
¿Acaso no es Bendis una recién llegada? ¿No es el Bendizeion un templo 
menor situado en la periferia? 
¿Cómo negarse a ahondar en estos interrogantes? 
Como veremos a continuación, quizás fuera el del Pireo el escenario 
menos aséptico imaginable para situar un diálogo político, una reflexión 
sobre la harmonía cívica. Lo cual no quiere decir, en modo alguno, que 
fuera el menos indicado. Simplemente quiero resaltar que Platón no ha 
optado por un escenario neutro al diseñar esta larga noche de verano en 
la que, en el interior de una acomodada vivienda del Pireo, Sócrates y 
sus acompañantes discuten con vehemencia. Quizás hasta ellos lleguen, 
intermitentes, los gritos festivos de los lugareños y los más violentos, 
ásperos, cantos de los tracios que celebran a su diosa. Imaginémonos, 
también, cómo las alegrías de las gentes de la calle son proyectadas por 
las llamas de las antorchas de los transeúntes hacia el interior de la casa 
y se reflejan, rutilantes, sobre una pared de la estancia. 
Cuenta el mito fundador de Atenas3 que en un principio, tanto Atenea 
como Poseidón se disputaban con ardor la supremacía sobre esta ciudad. 
Pero como ni uno ni otra iograban imponerse, ambos dioses decidieron 
acudir al arbitrio de Zeus. Este, para decidir con justicia, reclamó de cada 
uno una muestra de lo que eran capaces de hacer por la ciudad. Poseidón 
se inclinó por el caballo; Atenea, por el olivo, símbolo de civilidad. Zeus, 
valorando el olivo por encima del caballo, ofreció la ciudad a su hija. 
Platón recoge el mito en el Critias (109 b-1 lo), pero introduciendo 
importantes matices. Para él los dioses se distribuyeron entre sí las 
distintas regiones de la Tierra sin disputa, como corresponde a su sabi- 
3. Las referencias se encuentran en Heredoto, Apolodoro, Pausanias, Agustín, 
Higinio ... Isócrates, en su Panegírico de Atenas, señala que, aunque estas historias sean 
«mythodes» conviene tenerlas siempre en cuenta. 
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duna. Si Atenea recibió el Ática fue por ser esta una tierra predispuesta 
por naturaleza tanto hacia la inteligencia como hacia la virtud. Pero 
gracias a la diosa, parece indicarnos Platón, los atenienses pudieron 
desarrollar estas capacidades, introduciendo así «el orden constitucional 
en su r?ciocinio». Algo semejante nos dice en el Timeo (34 d): Atenea 
eligió Atica porque aquí se darían los hombres más adecuados a ella. 
Es Atenea, pues, quien al elegir el Atica, decide establecer un pacto 
con sus hombres, en ayuda de los cuales había acudido en los momentos 
más difíciles, como ejemplo, en una de las etapas más críticas de la guerra 
contra el persa: aquella en que, guiados por Temístocles y el oráculo 
délfico los atenienses deciden abandonar la ciudad y embarcar, en el 
Pireo, rumbo a Salamina4. Mientras los atenienses respetaran las leyes 
y eran virtuosos, la protección de la diosa planearía sobre ellos desde el 
sagrado olivo de la acrópolis. 
Atenea era la garante del cosmos cívico ateniense. Su sagrado olivo, 
había proclamado Aristides, era el «phármakon hugieias». No en vano, 
justo el día después de que los persas entraran en la ciudad, apareció un 
brote nuevo en su casi calcinada cepa. Este fue el indicio que la esperanza 
de los atenienses necesitaba: Atenas renacería de sus cenizas. Quizás 
ningún otro símbolo en el universo ático representa mejor que el olivo 
la alianza de civilidad entre los hombres, la tierra que los nutre y los 
dioses que los protegen. 
Sin embargo la diosa está ausente de este diálogo. Tan ausente como 
lo estuvo de Atenas en los días finales de las guerras del Peloponeso. 
Entonces sólo se salvó gracias a la piedad de un enemigo, Lisandro, que, 
desoyendo las múltiples voces que clamaban por una completa destruc- 
ción de la ciudad, decidió mantenerla en pie, en recuerdo de su antigua 
virtud5. 
Su ausencia se hace clamorosa cuando Platón pone en labios de 
Trasímaco (354 a) las siguientes -y sorprendentes- palabras: 
((Bien, Sócrates, ya tienes tu festín para honrar a la diosa Bendis*. 
Y no es sin sustancia este festín. Lo que se ofrece a la diosa es, ni 
más ni menos, que el esfuerzo por dilucidar «si es más provechosa la 
justicia que la injusticia)). 
Recordemos que para los griegos una comida dedicada a un dios es 
un doble ejercicio nutricio: a la vez que nos alimenta corporalmente nos 
pone en comunicación con el dios a quien va dirigido. Es así, una 
«thusia», un rito, que no siempre ha de ser sacrificial. 
Inmersos en esta atmósfera religioso-política acudamos ahora al 
texto platónico: 
((Ayer bajé al Pireo -se lee en el inicio del diálogo-, junto con 
4. PLUTARCO, «Temístocles», en «Vidas paralelas», ed. Iberia, Barcelona, 1979. 
5. JENOFONTE; «Helénicas», 11, 2, 20. 
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Glaucón, hijo de Aristón, para hacer una plegaria a la diosa, y al mismo 
tiempo con deseos de contemplar cómo hacían la fiesta que entonces 
celebraban por primera vez. 
{(Ciertamente me pareció hermosa la procesión de los lugareños, 
aunque no menos brillo mostró la que llevaron a cabo los tracios. Tras orar 
y contemplar el espectáculo, marchamos hacia la ciudad (to asty))). 
Jenofonte nos habla del «Bendizeion» en las Helénicas, pero esto no 
significa que existiera un templo dedicado de forma exclusiva a Bendis 
como diosa diferenciada de las olímpicas. Hay indicios para suponer que 
este Bendizeion sería el mismo templo que Artemis tenía dedicado en 
Muniquia. Pero, tuvieran o no un templo distinto, parece evidente que 
Bendis no será sino la forma tracia de la hermana de Apolo. La celebración 
de Bendis-Artemis tendría lugar a principios de junio6. Según el texto 
platónico, cuando Sócrates desciende al Pireo se está celebrando esta fiesta 
«por primera vez)). 
Conviene detenerse en esta «primera vez», porque lleva implícito un 
mensaje de ruptura que es preciso captar en su complejidad. Quizás lo que 
Platón nos está mostrando es una señal, un índice, de un momento histórico 
caracterizado por un radical proceso de cambio del que no se salvará la 
religiosidad ateniense. Es conocido que, a medida que la polis griega va 
desarrollándose, va emergiendo un deseo cada vez más manifiesto de separar 
la religión y el Estado. Y en Atenas la religión del estado es la de Atena. 
La siguiente anécdota nos puede dar prueba de ello: 
Con la fortificación del Pireo por Temístocles, este puerto natural entró 
a formar parte directisima de la vida ateniense. Pero la apertura de la polis 
al mar no fue nunca vista con buenos ojos por quienes, aferrados a los 
privilegios de la tierra, sentían peligrar su posición política ante el creciente 
poderío del nuevo grupo social de comerciantes que pujaba en torno al Pireo. 
Algunos malintencionados, como Aristófanes en «Los Caballeros», soste- 
nían que lo que realmente había hecho Temístocles no era acercar la ciudad 
(to astu) al Pireo, sino añadirle Atenas al PU-eo7. En este momento, aquellos 
que contemplaban los cambios con temor, enarbolan el viejo olivo de Atenea 
frente un pueblo que «se hizo más poderoso contra los principales, y tomó 
orgullo, pasando la autoridad a los marineros, a los remeros y a los pilotos»8. 
Las cosas llegaron a cambiar tanto que la tribuna del monte Pynx, lugar de 
reunión de la «ecclesia», se cambió de orientación y se la puso mirando al 
6. La fuente común de la que beben los diversos comentaristas es la del texto de 
Jenofonte («Helénicas, Ii, 4, 11). Véase G.C. GREENE; <&chola Platonica~, Pensylvania, 
1938, así como la edición de La República de la Oxford Cniversity Press de 1871. 
7. Tucídides parece darle la razón a Aristófanes cuando escribe que, por supuesto, 
Temístocles «consideraba el Pireo más útil que la ciudad alta», en «Historia de la Guerra 
del Peloponeso», 1, 93. 
8. PLUTARCO; «Temístocles», en «Vidas paralelas», op. cit. pág. 193. 
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mar. En esta orientación se mantuvo, marcando el empuje de los nuevos 
aires que se habían impuesto, hasta que los Treinta tiranos la hicieron girar, 
para que mirase de nuevo hacia el interior, hacia los campos de olivos. En 
Atenas se sabía muy bien que en el mar estaban las raíces de la democracia, 
mientras que en la tierra firme hundía sus antiguas raíces la oligarquía9. 
Atenea había sido, sin duda, un referente básico de la cohesión de la polis. 
¿Era esta cohesión la que Platón veía ya perdida? 
La aparición de una grieta entre religión estatal y vivencia religiosa 
individual será cada vez más manifiesta a medida que, ya desde el siglo 
VI a. de C., se vayan recuperando antiguos cultos místicos e importando 
dioses foráneos, fundamentalmente tracios y asiáticos. Así, en este siglo 
renacen los misterios de Eleusis y un siglo después aparece lo que 
algunos han llamado el «iluminismo apolíneo», de probable origen 
nórdico. A la par, se revigoriza, con extraordinaria pujanza, el culto de 
un Dionysos que acabará incorporando no pocas influencias tracias y 
frigias (Las Bacantes de Eurípides son prueba de ello) y se instaura el 
culto de la Gran Madre de los Dioses, Cibeles (finales del siglo VI). Por 
último, y coincidiendo con la Guerra del Peloponeso, enraizarán en 
Atenas los cultos del frigio Sabazios, que darán lugar al sincretismo de 
Dyonysos-Sabazios, y de Bendis, la Artemis tracialO. 
Tenemos, pues, suficientes indicios para sostener que los atenienses 
iban abandonando «poco a poco los templos de la ciudad en busca de 
nuevos dioses en quien creer»". El «primera vez» al que hace referencia 
Sócrates hay que entenderlo, por lo tanto, como un elemento más dentro 
de un flujo de cambio muy marcado en el que ya no resultaban sorpren- 
dentes los estrenos de nuevos rituales sagrados. 
Al anochecer hay «carreras de antorchas a caballo en honor a la 
diosa)), dice Adimanto (328 a). Cuando Sócrates oye esto se sorprende. 
Esta es también una práctica nueva de la que no estaba al comente 
Sócrates, que no vivía precisamente recluido en el interior de su casa. 
«¿Los competidores mantendrán las antorchas a caballo y se las pasarán 
unos a otros?», pregunta intrigado. «Así es -le responde Polemarco- 
. Y después celebrarán un festival nocturno, que es digno de verse». No 
parece, por lo tanto, que en «to astu» se viviera muy al corriente de los 
sucesos del Pireo. 
La fiesta que ha vivido Sócrates no es, por lo tanto, sino una pequeña 
9. En la dicotomía mar-olivo se basa Jean-Pierre Vemant para interpretar el mito 
platónico de la Atlántida. VERVA~T Y VIDAL-NAQCET; «La Grkce ancienne», Editions du 
Seuil, Paris, 1990. 
10. Tucídides nos ha testimoniado que a lo largo de la guerra llegaron a vivir en 
Atenas (mejor dicho, en el Pireo) más de 1.300 peltastas tracios, mercenarios de Atenas 
por la nada despreciable suma de un dragma por persona. «Historia...», VII, 27. 
11. VVAA «Historia de las religiones», Vol. II, Siglo XXI, Madrid, 6" edic. 1986. 
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parte de la que se está celebrando en el barrio marinero de Atenas. En 
su totalidad estos festejos parecen consistir en los siguientes actos, según 
se nos muestra referencialmente en el texto: 
a) Un primer momento íntimo de plegaria. 
b) Una procesión de lugareños. 
C) Una procesión de tracios. 
d) Al anochecer, carreras de caballos con antorchas. Este último 
elemento, más si tenemos en cuenta que la fiesta parece celebrarse en 
el mes de junio, parece indicarnos una celebración del fuego quizás 
relacionada con el solsticio de verano, tan comunes a lo largo del 
Mediterráneo. En todo caso, como veremos a continuación, el culto a 
Artemis, estaba muy frecuentemente asociado al fuego. 
Sin duda, a la lista de estos cuatro elementos festivos, hay que añadir 
un ritual de suma importancia: el del sacrificio, la ofrenda sacrificial a 
la diosa que, además, es una comida festiva para los hombres12. Ritual 
en el que, al menos indirectamente, participan Sócrates y sus acompa- 
ñantes si hacemos caso de las palabras que Trasímaco le dirige: «Ya 
tienes tu festín en honor de la diosa Bendis)). Es decir, en honor de 
Bendis-Artemis. 
No era el del Pireo, tampoco, el único santuario que Artemis poseía 
en el Ática. El mismo Temístocles, el fortificador del puerto, le había 
erigido uno en Mélita, junto a su casa, proporcionándole el atributo de 
«Buena Consejera». Provocó con ello las iras de no pocos atenienses, 
que no podían aceptar de buen grado que en la ciudad hubiera mejor 
consejera que Atenea13. Pero aquí nos interesa resaltar fundamentalmente 
dos manifestaciones del culto a Artemis, las relacionadas con el fuego 
y con lo que llamaremos las «eschatiai», las fronteras. 
Quizás el más celebrado santuario de la diosa en las proximidades 
de Atenas fuera el de la costa del estrecho de Eubea, junto al río Erasinos, 
en cuya desembocadura se formaba un gran puerto. Estaba dedicado a 
Artemis Brauronia, cuya imagen -se decía- había caído del cielo14. 
Hasta aquí acudían anualmente las jovencitas de la ciudad a «hacer las 
osas»15. Se rememoraba así un hecho terrible: la diosa había devastado 
la ciudad por medio de una peste como venganza porque un ateniense 
había matado un oso en el interior de su santuario. En las celebraciones 
de este lugar sagrado las niñas, disfrazadas con pieles de oso, corrían y 
bailaban con antorchas en la mano. 
12. VERNANT, J. PIERRE; «Mito y religión en la Grecia antigua», Ariel y religión en 
la Grecia antigua», Ariel, Barcelona, 1991. Pág. 52. 
13. P L U T ~ C O ,  op. cit. 
14. GRAVES, ROBERT; «LOS mitos griegos», Vol. I., Alianza Editorial, Madrid, 1985. 
15. BONNEFOY, VES; ~Dictionnaire des Mithologies)), Flamarion, Paris, 1981. Pág. 
70. 
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La celebración de Artemis con fuego era común en el mundo helénico. 
En Argos, por ejemplo, tenía lugar una «fiesta de las antorchas» mediante 
la cual la ciudad celebraba las señales de fuego intercambiadas entre Liceo 
e Hipermestra, la primera pareja humana que, renunciando voluntariamente 
a la violencia sexual, había inaugurado la civilidad en el ámbito de las 
relaciones matrimonialeslb. Existía también una Artemis Pironia en el monte 
Cratis, en la frontera entre Acaya y Arcadia. Especialmente violento era el 
sacrificio que se le ofrecía a Artemis Lafria en el monte Patras, en Calidonia: 
la ofrenda era una pira repleta de animales vivos. 
Desde luego, la fiesta del Pireo parece modelada por normas más 
cívicas que esta del monte Patras. Pero conviene mantenerse alerta ante 
la tentación de domesticar en exceso a esta feroz cazadora. Recordemos 
que esta del Pireo es también la fiesta de los tracios. De los mismos 
tracios que, por ejemplo, causaron el saqueo de Micaleso guerreando a 
las órdenes de Atenas, asesinando a cuanto ser vivo veían, sin que les 
importara el sexo, la edad o la condición17. 
Pero tampoco es una fiesta agreste. Hasta el Pireo ha bajado Sócrates 
a orar y allí se encuentra ahora, mientras a su alrededor la celebración 
continúa, discutiendo sobre la justicia. Conviene traer hasta aquí aquella 
especialísima queja que los corintios levantan ante los lacedernonios poco 
antes de que se inicie la Guerra del Peloponeso: Los atenienses --decían- 
son tan singulares que «no consideran fiesta lo que no sea cumplir con su 
deber»18. 
Si no es ni del todo salvaje ni del todo civilizada, ¿cómo deflnir a 
Arternis? No es tarea fácil. Es la diosa de la frontera. Con ella las definiciones 
precisas son de poca utilidad. Porque, en este caso, la frontera no es la línea 
que separa, sino ese espacio, ese ámbito difuso que se encuentra entre el 
aquí civilizado y el allá salvaje. Es, sin duda, el lugar del encuentro confuso. 
Como el que se produce en esta noche de Artemis-Bendis. 
Artemis no acaba de avenirse con la ciudad, como bien le canta 
Calímaco. No es al cobijo de la venerable y domesticada sombra del olivo 
a donde deberemos acudir para dar con su rastro. Pero tampoco le gusta 
la completa intemperie, el exclusivo dominio del bosque. Quizás por ello 
sus santuarios acostumbran a encontrarse en las «e~chatiai»'~, entre la 
tierra cultivada y el bosque, o entre «to astu» y el mar. 
Por morar en la frontera su dominio se confunde con el más allá 
bravío. Con la Artemis Lafria que ejercía su imperio sobre las fieras 
16. DET~IENNE, MARCEL; «La escritura de Orfeo», Península, Barcelona, 1990. 
17. Tucídides, que es quien nos relata el soceso añade que el pueblo tracio es tan 
sanguinario como lo pueda ser el que más de entre los bárbaros. TCC~DIDES, op. cit., VD, 9. 
18. TUC~DIDES, op. cit., 1, 70. 
19. Las «eschatiai» «inscriven sur le sol les rapports complexes de la Civilisation 
et de la Sauvagerie, de la Nature et de la Culture». BONNEFOY, op. cit. 70. 
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salvajes de Calidón. Con esa potencia de la natura emergente (emparentada 
en tantos aspectos con Dyonisos) que lanza el jabalí contra Eneo, el hombre 
civili~ado~~. En esta la Artemis que no conoce las ligaduras del pacto. Por 
eso es tan temible su «inviolable e indómita soberanía, su cólera divina»21. 
La misma que es incapaz de perdonar a Acteón, que ridiculiza al dios fluvial 
Alfeo, que se revuelve contra la mínima caricia del cíclope Brontes, que 
lanza la jauría mortal contra su acompañante, Calixto, por no haber defen- 
dido su virginidad ante la pasión del mismísimo Zeus. 
Pero, al ser fronteriza, tampoco está totalmente más allá. Tiene un pie 
asentado en el dominio de la polis. Esta es la Artemis Consejera de Temís- 
tocles y, sobre todo, la Artemis «koruthalia», diosa del talle nuevo que rompe 
a la vida y, por lo tanto, «kourotrophe», es decir, que hace crecer a los 
«kouroi», a los retoños humanos que tanto se asemejan a los brotes salva- 
j e ~ ~ ~ .  De esta manera las «eschatiai» se nos muestran como la frontera entre 
adolescencia y edad adulta, entre la edad salvaje de la vida y la vida 
compartida cívicamente en la polis; la vida social, autocontrolada, que 
permite el ejercicio de guerrero, de ciudadano, de padre de familia. No por 
casualidad el joven ateniense antes de hacerse hoplita había de ser «perí- 
polos», es decir, guardián de las fronteras23. 
Las «eschatiai» son igualmente lugares de iniciación femenina. A ellos 
acuden las jóvenes para ofrecer a la diosa virgen el cinturón que enrnarcaba 
su talle de niñas, así como sus juguetes. Junto a Artemis danzan su último 
baile de infancia. A cambio, Artemis Kourotrophe se les mostrará solícita 
al llegarles el momento del partoz4. Con Artemis la mujer alcanza un 
protagonismo espe~ífico~~. Pero dejaremos aquí solamente sugerido un 
tema: Sócrates ha bajado a orar ante la diosa patrona del parto. 
Las «eschatiai» son, sobre todo, el lugar de la incertidumbre. Por eso 
se necesita situar en ellas a oteadores, a vigías y guardianes, o a esfinges 
que guarden el paso con sinuosas preguntas. Incertidumbre ante el forastero, 
sea visitante o invasor, pero también incertidumbre ante la naturaleza que 
20. DETIENNE; «La escritura de Orfeo~,  op. cit. págs. 61-62. 
21. BERMEJO, J.M" («Cuaderno griego». Ed. Libertarias, Madrid, 1992. Pág. 83. 
22. Platón no es insensible a esta imagen que identifica el hijo con el brote nuevo 
(«ernos»), con la rama («thalos») o con el nuevo arbusto («phuton»). Véase Eutidemo 
2 d. 
23. PELEKIDIS, Ch; «Histoire de l'éphebie attique*, Paris, 1962. Págs. 1 10-1 13. 
24. «Las parturientas me invocarán con frecuencia, pues mi madre Leto me tuvo y 
me dio a luz sin dolor y las Parcas me han hecho, por lo tanto, patrona del parto». Así 
reza el Himno a la diosa de Calímaco. GRAVES, op. cit. pág. 99. 
25. Las fronteras que separan con rigidez lo masculino de lo femenino tampoco son 
de utilidad cuando se trata de Artemis. En alguno de sus santuarios el sacrificio estaba 
estrictamente reservado a las mujeres, que sacrificaban por la salud de la ciudad, como 
en el caso del santuario de la Artemis Pergaia. DETIENNE, MARCEL y VERW~UT, JEAV-PLERRE; 
«La cuisine du sacrifice en Pays Grec*. Gallimard, Paris, 1979. Pág. 195. 
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ronda la ciudad. Basta dejar descuidadas las tierras para que en ellas se 
asiente la maleza, anunciando el bosque; basta con dejar que en la ciudad 
crezca la mala hierba de la discordia para que ... ¿Para qué? ¿Sobre qué 
elemento cívico acecha la discordia? ¡Sobre el más básico! Sobre Diké. 
Diké es la ciudad cultivada por la civilidad. La discordia es el bosque 
asentado en la polis. Y en esta frontera habita, también, Artemis. 
Sólo Diké, como dice Hesíodo, impide que los hombres se convier- 
tan en bestias. Sólo ella es capaz de civilizar, porque el hijo de Cronos 
la entregó a los hombres para que pudiesen seguir su ejemplo. Por ello, 
cuando no es violada por «hombres devoradores de regalos» y cuando 
no se interpretan las normas con «veredictos torcidos», cuando se dan 
«veredictos justos a forasteros y ciudadanos» y no «se quebranta de 
ningún modo la justicia», la ciudad «se hace floreciente y la gente 
prospera dentro de ella. La paz nutridora de la juventud reside en el país» 
y las gentes pueden disfrutar de una naturaleza propicia. Tan propicia 
que no tendrán que «viajar en naves y el fértil campo» les producirá 
cuantos frutos deseenz6. No en vano Diké es hija de Zeus y de Temis 
(orden) y hermana de Eirene (la Paz), de Eunomía (la Legalidad recta) 
y de las tres soberanas moiras que, según la Teología de Hesíodo, 
«conceden a los mortales el ser felices o  desgraciado^»^'. 
Recordemos que en Hesíodo, «Diké» es algo más -mucho más- 
que una sucesión regular de costumbres. «Diké» no se confunde con 
«nomas», pues sólo aquella tiene la capacidad de enderezar lo que está 
torcido. Este es el don que Zeus ha concedido a los hombres como 
garantía contra la arbitrariedad del poderoso. Por ello Diké sólo es 
predicable del hombre civilizado, porque sólo en el cosmos ordenado que 
constituye la civilidad puede tener ella cobijo. Más allá está el dominio 
del animal incapaz de pacto. Si los animales son presas unos de otros 
es porque carecen de Diké. Esta es la moraleja de la famosísima fábula 
del halcón y el ruiseñor de «Trabajos y días». Por lo mismo, una ciudad 
sin Diké es imagen del mundo salvaje. Platón gusta de utilizar este 
sentido de «diké». Lo podemos encontrar en Las Leyes (904 e) o en el 
Protágoras (320 d y SS.). 
Más de una vez Artemis se nos presenta como garante de esta Diké 
hesiódica. Antoninus Liberales nos la describe como feroz enemiga de 
tiranos. Y Pausanias, en este mismo sentido, nos cuenta que después de 
que los Cíclopes le construyeran su arco, ella lo probó cuatro veces: Sus 
26. H ~ s i o ~ o ;  «Trabajos y días», Bruguera, Barcelona, 1981. Traducción de Aurelio 
Pérez Jiménez. Págs. 156-157. 
27. Ni a la conciencia de los griegos ni a la de los bárbaros escapaba esta singular 
visión del mundo que transmite Hesíodo. Así, poniendo un ejemplo, Herodoto nos cuenta 
cómo Demarato le dice al rey de Persia que si los bárbaros obedecen al rey, los griegos 
sólo son súbditos de la ley. HERODOTO; «Historias», VII, 104. 
82 A la sombra de Artemis 
dos primeros blancos fueron árboles; el tercero, una fiesta; el cuarto, una 
ciudad de hombres injustos. 
Como podemos ver, el banquete que en La República le ofrece a 
la diosa, tiene ingredientes de gran relevancia. Ingredientes que, como 
he intentado apuntar, sobrepasan en buena medida el espacio cívico 
trazado por Adi OphirZ8. Por mi parte he querido dibujar el espacio mítico 
que rodea la escena inicial. Se trata, por supuesto, de un espacio difuso, 
como el de las «eschatiai», frente al cual la tarea primera y más impor- 
tante es la de mantenerse alerta, porque la conciencia del peligro nos 
impone, ante todo, la preservación y, como tarea suprema, la mejora de 
lo circundado, que no es otra cosa que la polisZ9, ese cosmos frágil ante 
la seducción del bosque. Por eso la frontera no es otra cosa que la marca 
de la fragilidad constitutiva de la polis (entendiendo por polis la conju- 
gación de estos tres aspectos: un tenitorio propio, una cierta «autarkeia» 
y una independencia política expresada en las leyes de la comunidad). 
Creo que es en este sentido como habrían de interpretarse las palabras 
de Strauss cuando afirma que Platón habría interpretado por nosotros los 
horrores de nuestro tiempo, de un tiempo que ha querido construirse en 
la ignorancia del bosque30. 
Hay en EL GORGIAS platónico un amargo lamento contra Temís- 
tocles, Cimón y Pericles que, sin duda, conviene poner en relación con 
la escena inicial de LA REPUBLICA. No acepta el filósofo las alabanzas 
que los atenienses dirigen a estos políticos por haber engrandecido el 
Estado, pues, aunque sea verdad que han «llenado la ciudad de puertos, 
de arsenales, de murallas, de tributos», no por ello la han engrandecido. 
En realidad, afirma Sócrates, han provocado la aparición de un tumor 
en la polis, por no haber sabido acompañar estas obras exteriores con 
un incremento interior de la templanza y la justicia. Recordemos, tam- 
bién, que esta queja socrática se produce en un bien determinado mo- 
mento: como respuesta a Gorgias, que había comparado el poder de la 
retórica con las grandes obras de aquellos políticos (455 d-e). 
Hay en el lamento de Sócrates un lejano, pero no por ello imper- 
ceptible, sabor al Hesíodo que miraba con recelo hacia el mar. Para este 
último la nave era solamente un lugar de refugio cuando los bienes de 
la tierra se mostraban esquivos. Cuando, por el contrario, la naturaleza 
se mostraba feraz, generosa, el hombre de los «Trabajos y días», que es 
fundamentalmente agrícola, se aleja cuanto puede de la costa. Diké se 
28. OPHIR, ADI; «Plato's invisible Cities», Routledge, Londres, 1991. 
29. STRAUSS, LEO; «The city and man», University Press os Virginia, 1964. 
30. STRAUSS, LEO; «De la tyrannie*, Gallimard, 1954. 
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aviene mejor con Atenea que con Neptuno. ¿Nos transmite algo seme- 
jante El Gorgias? 
Temístocles es el creador de la política marítima ateniense. Es él el 
responsable de ese volverse al mar que constituirá una de las más im- 
portantes razones de la futura hegemonía de Atenas31. No solamente 
fortifica El Pireo (ya hemos hecho antes referencia a las opiniones que 
este hecho mereció en algunos de sus conciudadanos), también introduce 
importantes mejoras tecnológicas en las naves, haciéndolas más rápidas. 
Sus esfuerzos darán un fruto inmediato: Gracias al Pireo y a las naves 
los atenienses podrían huir del peligro persa. Fue el mismo oráculo 
délfico quien les aconsejó «acogerse a las murallas de madera». Pero no 
le resultó fácil a Temístocles convencer a los atenienses para que dejaran 
una ciudad desierta al enemigo. Plutarco nos cuenta que tuvo que recurrir 
a un ardid para convencer a los más renuentes: extendió la noticia de 
que hasta la mismísima Atenea había abandonado ya la ciudad, prece- 
diéndolos en su retirada al mar (lo cual, por cierto, no evitó que, una vez 
conquistada la paz, le erigiera un templo a Artemis Consejera). 
Cimón se propondrá Jlevar a buen puerto esta política marítima 
iniciada por Temístocles. El fue el primero que proclamó que la ciudad 
ya no necesitaba caballos, sino buenos marineros. En su afán juvenil por 
defender esta tesis llegó incluso a sustituir un freno de caballo por un 
escudo de Atenea, con el que bajó hasta el mar. Intentaba, así, animar 
a los indecisos para que se acogieran a esta nueva política. Una vez que 
tuvo entre sus manos el timón del Estado procuró mantener a los ate- 
nienses «siempre»32 navegando para ejercitarlos en el manejo de unas 
naves cuyas cubiertas ensanchó, para que pudieran recibir más hombres. 
Además inició los Muros Largos y convirtió la zona pantanosa y agreste 
que había entre la ciudad y la playa en un lugar de paseo, de forma que 
los atenienses pudieran empaparse de la salobre brisa del Egeo. 
Pericles recibirá este legado y lo acrecentará, con el convencimien. 
de que la navegación «no admite ser tomada como un pasatiempo»33. El 
tiene plena consciencia de ser el continuador de una política. Por eso su 
propósito será no transmitir menguada la herencia que ha recibido de sus 
 antepasado^^^. Gracias a él se acaban «en favor del pueblo» los Muros 
Largos y El Pireo se convierte en un puerto de primensima importancia. 
«En favor del pueblo» se levantan también los arsenales y el gran 
mercado del trigo; se construyen las grandes trirremes ... Gracias a la gran 
31. «Fue el primero en atreverse a decir que deberían dedicarse al mar», dice 
Tucídides; op. cit. 1, 93. 
32. PLUTARCO; «Vida de Cimón», op. cit. 
33. TUCIDIDES, op. cit. 1, 142. 
34. TUCIDIDES, op. cit. 1, 144. 
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aportación de capital que para Atenas supuso la usurpación de los tributos 
de la Liga Marítima creó una gran escuadra y engrandeció la acrópolis, 
de esta forma, los más humildes de los atenienses tuvieron trabajo y 
sustento durante años. Se ganó así Pericles un fenomenal apoyo para la 
defensa de su concepción de la democracia. Sin embargo el resultado 
final poco se correspondió con sus pretensiones: Atenas dejó de ser vista 
como la liberadora de los griegos para pasar a ser una potencia amena- 
zadora que concitará contra sí el rechazo de la mayor parte de la Hélade. 
Seguramente los discursos encendidos de Pericles serían leídos con 
profunda amargura por los herederos de la derrota ateniense, Platón entre 
ellos. La imagen de una terrible ironía histórica surge cuando se tiene 
en cuenta, por ejemplo, el discurso fúnebre que Pericles pronunció en 
recuerdo de las víctimas del primer año de guerra: 
«Entre las ciudades actuales la nuestra es la única que, puesta a 
prueba, se muestra superior a su fama, y la única que no suscita 
indignación en el enemigo que la ataca, cuando este considera las 
cualidades de quienes son causa de sus males, ni, en sus súbditos, 
el reproche de ser gobernados por hombres indignos. Y como 
mostramos nuestro poderío con pruebas imponentes y sin que nos 
falten los testigos, seremos admirados por nuestros contemporá- 
neos y por las generaciones futuras, y no necesitaremos ni de un 
Homero que cante nuestro elogio ni de ningún poeta»35. 
Frente a las palabras de Pericles, Platón disponía de los hechos que 
aquel reclamaba y que mostraban en toda su desnudez la crudeza de la 
verdad: 
1) La transformación de las murallas de Atenas en una cárcel para 
sus ciudadanos cuando se declara la peste a comienzos de la guerra 
(causando la muerte al propio Pe r i~ l e s )~~ .  
2) El desastre total de la expedición del 415 a Sicilia en la que 
Alcibíades pretendía emular el valor de los antepasados3'. 
3) El aniquilamiento de los ciudadanos de Melos, por negarse a 
tomar partido por Atenas y pretender mantenerse neutral en la guerra. 
4) La posterior invasión, en la que Lisandro pondrá un especial 
interés en destruir los Muros Largos y en incendiar las naves del Pireo. 
Estas serán, precisamente, las dos primeras condiciones para aceptar la 
35. TUC~DIDES, 11, 35 y SS. Traducción de Carlos García Gual en VVAA, «Historia 
de la teoría política», Alianza Editorial, Madrid, 90. Págs. 106--107. 
36. «La ciudad no daba abasto a los que entraban, sino que después ocuparon los 
Muros Largos y la mayor parte del Pireo~. TCC~DIDES, op. cit. 11, 17. 
37. TUC~IDES, op. cit. VI, 30. 
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claudicación ateniense. Nos cuenta Jenofonte que cuando, al son de la 
música de flauta, comienzan a dermirse las murallas, Lisandro creyó que 
aquel día daba comienzo la libertad para Grecia3*. 
No puede sorprendemos, por lo tanto, que al analizar este complejo 
conjunto de hechos y circunstancias, más de un ateniense reclamara con 
melancolía el retorno al tradicional asentamiento de la polis ateniense en 
torno al olivo de Atenea. La conmoción es tan enorme que la vida 
completa de Atenas se ve sometida a ese vértigo al que hace referencia 
Platón en la Carta VI139. ¿NO habría que buscar las desgracias de la ciudad 
en la transgresión a las leyes de la tierra, en ese afán de traspasar las 
' fronteras, de ir más allá? Cuando los Treinta giran la tribuna del monte 
Pnyx hacia la acrópolis, dándole la espalda al mar, no están queriendo 
transmitir este mismo mensaje? ¿No está, además, Platón relacionado con 
Critias, uno de los Treinta, y con Cármides, uno de los diez magistrados 
del Pireo nombrados por los Treinta? 
Las lecturas popperianas de La República afirman que, efectivamen- 
te, el mareo de la vida ateniense es tal que producirá en Platón un rechazo 
hacia el presente y una añoranza de los pasados tiempos tranquilos40. De 
esta manera su filosofía vendría a ser un intento de reemplazar el presente 
por el pasado. 
Sin embargo parece difícil pensar que para Platón permaneciera 
abierta en su época la posibilidad de vivir de espaldas al mar. Más 
correcto parece suponer que el mareo no le ha hecho perder a Platón su 
radicación, sino que, al contrario, le ha empujado a buscar un nuevo 
ajuste, una nueva harmonía entre los componentes del cosmos cívico41. 
Por esta razón ha hecho descender a Sócrates al Pireo. 
Sócrates ha descendido a las «eschatiai» de la nueva situación política 
ateniense, al «tumon> al que hace referencia en El Gorgias; al escenario del 
drama ateniense. Porque El Pireo es el cordón umbilical de Atenas con su 
pasado inmediato y con el mundo circundante. Es las puertas de Atenas, 
por donde entran y salen noticias, mercaderías, viajeros42. Aquí la peste se 
38. JENOFONTE; «Hel.», op. cit. II, 2, 22. 
39. SALES I CODERCH, JORDI; «El mareig del fill de Pirilampos», en «Estudios sobre 
l'ensenyament platonic. 1. Figures i desplaqaments», Anthropos, Barcelona, 1992. 
40. «Al igual que la filosofía de Heráclito, el germen fundamental del sistema 
platónico se originó, a mi parecer, en esa sensación de que la sociedad y, en realidad, 
'todas las cosas' se hallan en incesante transformación; en efecto, nuestro filósofo resume 
su experiencia social exactamente del mismo modo en que lo había hecho su antecesor 
historicista, es decir, acudiendo a una ley del desarrollo histórico. De acuerdo con esta 
ley todo cambio social significa corrupción, decadencia o degeneraciónp. POPPER, K.R.; 
«La sociedad abierta y sus enemigos», Paidos, Barcelona, 1982. Pág. 34. 
41. SALES, JORDI, op. cit. pág. 109. 
42. Desde el Pireo «un lamento, a través de los Muros Largos, penetró en la ciudad» 
anunciando el desastre de Egospótamos. Ver JENOFONTE, op. cit. II, 2, 3. 
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cebó con más saña. Aquí aguardaban órdenes los peltastas tracias. Aquí 
vivían aquellos hombres de mar que, negándose a prestar su apoyo al 
poder oligárquico, provocaron el estallido de la guerra civil en Atenas, 
al mismo tiempo que la ciudad estaba siendo acordonada por las tropas 
de los lacedemonios. En El Pireo inició Trasíbulo su revuelta contra los 
Treinta, enfrentándose a ellos en las proximidades del templo de Ben- 
 di^^^. Aquí, en El Pireo, junto al templo de Bendis, enfrentándose a las 
pretensiones de Trasíbulo, morirán Critias (tío de Platón y uno de los 
Treinta) y Cármides (hijo de Glaucón, tío, también de Platón y, como 
hemos señalado, uno de los diez magistrados del Pireo). 
Y, sin embargo, esta es una noche festiva, alegre, jovial. Por las ' 
calles del Pireo se entremezclan tanto los que andan vacando a ser felices 
esta noche, como los comerciantes que buscarán la oportunidad de fu- 
turas transacciones. Y, también, en el corazón de esta noche, en un 
ambiente a veces relajado y a veces tensísimo, Sócrates y sus acompa- 
ñantes andan empeñados en dibujar en el logos una ciudad. Y todos, 
todos, tienen cabida en esta noche de Bendis-Artemis. A pesar de la 
divergencia de sus intereses (LO quizás por ello?). Porque, si nos fijamos 
bien, veremos que la harmonía de esta noche se produce gracias a la 
conjugación de comerciantes, atenienses y tracios; es decir, de los tipos 
que Platón ha establecido (en 453 e) para señalar cómo en cada hombre 
particular habitan «los mismos géneros y comportamientos que en el 
Estado». 
Se ha dicho a menudo gue el auténtico milagro griego no hay que 
buscarlo ni en el cielo del Atica ni en las columnas del Partenón, sino 
en la creación de una ciudad capaz de integrar en su seno de forma 
armónica colectivos con intereses  contrapuesto^^^. Sin embargo es me- 
nester mantenerse cauteloso ante afirmaciones de este tipo. La atormen- 
tada historia ateniense no puede ser ocultada por el resplandor (sublime, 
si se quiere) de sus contadas etapas de harmonía. Parece más ajustado 
pensar que si los atenienses dedicaron tanto tiempo a reflexionar sobre 
sí mismos fue por la desazón que les producía la consciencia de fragilidad 
-el miedo a las eschatiai- de su «politeia». Y ello, al menos, por las 
siguientes razones: 
1) Porque para mantener intacto el propio territorio, la independencia 
económica y las leyes colectivas se necesita vivir en permanente alerta. 
2) Porque, al optar por la preeminencia de la palabra sobre los otros 
instrumentos de poder, se abre la posibilidad de la mercantilización del 
derecho a la «isegoría», a la igualdad de palabra sin restricciones. 
43. JENOFONTE, id. 11, 4, 8. 
44. VERNANT, J-P.; «LOS orígenes del pensamiento griego», Paidós, Barcelona, 1992. 
Pág. 113. 
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3) Porque la necesidad de formular en el logos las cuestiones de la 1 
colectividad requiere una trabazón mutua entre política y logos, entre 
«isonomía» igualdad ante la ley, e «isegoría». 
4) Porque, como resultado de lo anterior, la ciudad necesita no de 
una Diké celestial, sino de una diké humanizada. No de una diosa 
inaccesible, sino de una justicia capaz de hacerse presente en el ágora, 
encarnándose en ley, o sea, en «eunomía», en buen gobierno. Pero en 
esta encarnación algo de Diké se deforma, viene a menos; de tal manera 
que será imposible encontrarla en toda su pureza entre los asuntos 
humanos. No era suficiente, por lo tanto, con hacer caso a Hesíodo y 
prescindir de los caprichos del poderoso, del arbitrio del «basileus», del 
imperio de la fuerza bruta, para acceder a Diké. 
Este es el nudo gordiano que intentarán resolver, entre otros, Solón 
y Clístenes y que Platón heredará como problema no resuelto. Pero, 
entendámoslo sí, se trata de un problema no resuelto (aún no sabemos 
si resoluble), no del lamento por la pérdida de la solución. 
«No va a perecer jamás nuestra ciudad por designio de Zeus ni 
a instancias de los dioses felices. 
Tan magnífica es Palas Atenea nuestra protectora, que extiende 
sus manos sobre ella. 
Pero sus propios ciudadanos, con actos de locura, quieren destruir- 
la buscando sus provechos, 
(...) NO saben dominar el hartazgo ni orden poner a sus actuales 
triunfos 
(...> 
Mi corazón me impulsa a enseñarles a los atenienses esto: 
que muchísimas desdichas procura a la ciudad el mal gobierno, 
y que el bueno lo deja todo en buen orden y equilibrio» 
Este es el lamento de S ~ l ó n ~ ~ ,  que tan profético aparecería ante los 
ojos de Platón. No se trata, desde luego, del dolor por una pérdida, sino 
de un aviso sobre la fragilidad constitutiva de la polis. O si se quiere, 
de la fragilidad de ese lazo entre eunomía y justicia divina tal como había 
sido visto por H e ~ í o d o ~ ~ .  Porque sobre la eunomía acechan el hartazgo 
(kóros) que genera el abuso (hybris) y el desenfreno, la violencia y el 
mal gobierno, la discordia y las luchas civiles. Sólo la eunomía, por ser 
producto de la sensatez y la templanza (es decir, de la sophrosyne) puede 
ayudarnos a encontrar el punto medio de equilibrio. Por esto si algo 
caracteriza la política de Solón es su voluntad de huir de los extremos, 
45. Fragmento 3 de Diehl, traducido por Carlos García Gual. Op. cit. págs. 79-80. 
46. SINCLAIR, T.A.; «A History of Greek Political Thought~, Londres, 1951. Pág. 29. 
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de todo aquello que puede escindir el cosmos cívico, y buscar la har- 
monía, el centro equilibrador entre las ambiciones de unos y las protestas 
de otros, limando las ansias excesivas, evitando la desprotección de unos 
frente al abuso de otros. Y todo esto con la prudencia de quien sabe que 
«Diké» no se encontrará nunca de forma completa en «diké». 
Fueron las propias reformas solonianas las que posibilitaron la apari- 
ción de un grupo social nuevo, los «mesoi». La progresiva pujanza de este 
nuevo grupo convertirá en arcaicas las políticas que se habían venido 
desarrollando al amparo exclusivo de las dos viejas clases: la de los «pe- 
diakoi» (los hombres del pedión, los «astoi» antiguos) y la de los «diácrioi» 
(los montañeses del interior que habitaban los demos más periféricos). 
Efectivamente, entre unos y otros han surgido, cada vez con más fuerza, 
los «mesoi» que, en su mayor parte, viven en el litoral, ju?to al Pireo. 
Esta es, a su vez, la herencia que recibe Clístenes. El se ve en la 
necesidad de articular estos nuevos grupos, de volver a fusionar un cuerpo 
social cada vez más proclive a hacer de sus diferencias banderas de gue- 
rrillas. Buscará la solución en una isonomía rigurosa. Con Clístenes, y según 
un ciclo reglamentado, la soberanía ha de pasar continuamente de un grupo 
a otro. Configura así un espacio cívico que «adopta la forma de un kosmos 
circular y centrado»47. Para el nuevo régimen el acceso al poder está basado 
en la igualdad estricta entre todos los ciudadanos. Esta es una igualdad que, 
a la vez que permite obliga a cada ciudadano a recorrer la totalidad de ese 
kosmos circular, ocupando sucesivamente los diversos espacios de poder. 
La isonomía tomaba, así, la forma de una relación del tipo 111 que regulaba 
la participación del ciudadano en la «arché». Clístenes ha garantizado, por 
tanto, la isonomía y la isegoría. Pero Platón resalta especialmente la difi- 
cultad para encarnar Diké, que «tal vez resida en el cielo como paradigma» 
(son palabras de Sócrates en 592 a-b). Algunos, al enfrentarse a este pro- 
blema, acaban sosteniendo que lo que Platón pretende es ofrecemos la 
«idea» de la ciudad justa, o un paradigma en el cielo de la ciudad justa48. 
En realidad Platón no confunde en ningún momento a la divina Diké, ella 
si forma perfecta, con el esfuerzo que está realizando Sócrates para traer 
hasta la luz del lenguaje algo que, necesariamente, se encuentra entre la 
praxis y la idea. La idea es «Diké», la praxis son las políticas concretas 
(que, por naturaleza, aún están más alejadas de la verdad de lo que lo 
están las palabras: 473 a). 
La ciudad justa de La República no puede ser una forma. Lo que 
Sócrates hace es actuar a la manera de un pintor que anda buscando el 
47. NAQUET Y VERPTAST; «La Grkce ancienne*, op. cit. pág. 248. 
48. Es el caso, por ejemplo, de WHITE, op. cit. pág. 245. David y Melling («In- 
troducción a Platón», Alianza, Madrid, 1991) y también de quienes, siguierdo directa 
o indirectamente a Popper creen que lo que nos ofrece Platón en LA REPUBLICA es 
un programa político. 
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modelo más hermoso (472 d). Así como a este pintor, la confianza en 
la belleza le lleva a recorrer caminos y plazas en busca de una ejempli- 
ficación de la misma, así, Sócrates anda enzarzado entre las palabras 
intentando seguir la luz que Diké genera. Sócrates no puede tener la 
seguridad de que encontrará aquello que tanto anhela, pero mientras se 
mantenga aferrado a su esfuerzo continuará «in via», es decir, en camino 
hacia («dia») el logos, con la esperanza de que, así como una llama 
despierta a otra llama, una palabra despierte a otra palabra, encendiendo 
la luz del espíritu. 
Pero, si es cierto que únicamente en el lienzo del lenguaje podemos 
atrapar a «diké» («Diké» permanece lejos de nosotros siempre), ¿a quién 
cederemos la palabra? ¿A quién prestaremos oídos? Si solamente en el 
logos podremos ver «lo que es justo por naturaleza, por un lado, y lo 
que es humano, demasiado humano, por otro»49, ¿a quién buscaremos 
como interlocutores del diálogo? ¿Con qué llamas despertaremos nuestra 
llama? 
Ahora, los interlocutores de Sócrates alcanzan un protagonismo 
nuevo. Sócrates ha sido retenido en El Pireo no por vetustos «astoi», sino 
por jóvenes «mesoi» del litoral. Y al acceder a compartir con ellos la 
palabra está haciendo efectiva una isegoría radical. Se ha quedado con 
ellos, en esta larga noche de Artemis-Bendis, dialogando desde la fron- 
tera, a la intemperie, lejos del refugio del olivo sagrado que la acrópolis, 
lejos también de los lamentos de quienes sólo saben añorar un pasado 
irremediablemente perdido. Esta es su grandeza, porque al hacer que el 
discurso no sea la exclusiva obra de los hombres de «to astu» está 
abriendo las puertas de la participación, en un proyecto común en busca 
de la eunomía, a todos los efectivos habitantes de la polis, sin exclusiones. 
Y no podía ser de otra manera, porque para Platón este kosmos que es 
la polis está formado por partes constitutivamente desiguales y que, en 
tanto que tales, es necesario jerarquizar. La harmonía sólo puede ser fruto 
de una adecuada jerarquización de estos elementos desiguales, permitien- 
do así que lo mejor gobierne sobre lo peor, ya que, si se defiende que 
existen por naturaleza intereses polarizados en la polis (así como en el 
individuo), la eunomía sólo puede ser el resultado de preservar lo mejor 
sobre lo peor. Esta es la teoría de la sophrosyne que aparece en 430 d 
y SS. No será, por tanto, ni la virtud ni el bienestar de una parte lo que 
haga de la ciudad un kosmos, sino el autogobierno capaz de discriminar 
entre distintos intereses y hacer prevalecer los cohesionadores por encima 
de los disgregadores. Esto -y sólo esto- es lo que constituye a una 
ciudad en «dueña de sí». 
Ya no se trata de legislar a favor del Pireo en contra de «to astu», 
ni de defender esto en contra de aquello. La tarea que a Platón le parece 
49. STRAUSS; «The &y...», op. cit. pág. 156. 
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impostergable es legislar en favor de la polis. Por ello ha hecho descender 
a Sócrates hasta los barrios de los marineros. 
Pero tratamos con intereses contrapuestos y, por lo tanto, la ciudad 
justa, en su sentido más sagrado, es imposible, porque va contra namraS0. 
Pero este resultado no convierte en fracasado el intento socrático, porque 
así como para cazar es requisito imprescindible ir de caza, para captar 
en el lenguaje la presa de la ciudad justa, hay que ir más allá del mero 
pasatiempo retórico y comprometerse, implicándose vitalmente, en la 
búsqueda de algo tras lo cual merece la pena ir de caza. Algo que nunca 
se nos ofrece como animal domesticado, sino como pieza indómita, 
bravía, a la que hay que perseguir con esfuerzo, arduamente. Tanto el 
filósofo como el cazador más que cazar aman ír de caza. Ninguno de 
los dos podrá librarse nunca del profundísimo influjo que sobre su 
corazón ejerce la llamada del bosque, la entrevista silueta de Artemis. 
Influencia que produce desasosiego y añoranza por lo desconocido y que, 
también -y sobre todo- es fármaco contra cualquier idealismo desme- 
dido. 
Hasta aquí me condujo el lance de Artemis. He querido seguir su 
rastros a lo largo de estas líneas, intentando explicar, mientras me dejaba 
subyugar por sus huellas sinuosas, ese cierto «escepticismo platónico» 
del que ha hablado alguno de sus  estudioso^^^. Huellas que quizás me 
hallan permitido explicar alguna de las razones por las que «Plato is not 
a typical platoni~t»~~. 
50. STRAUSS; «The city ... », op. cit. pág. 163. 
51. &A, JULIA; «Plato the sceptic», en «Oxford Studies in ancient philosophy», 
Clarendon Press, Oxford 1992. Págs. 43-72. 
52. P A ~ R S O N ,  RICHARD; «Image and reality in Plato's metaphysics*, Hackett 
Publishing Company. Indianapolis, 1985. 
